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　　　　　　　　　　　韓国の巫者をめぐる社会関係
　　　　　　　　　　　　都市化社会に生きる＜恨＞の論理
真鍋祐子※
　一、はじめに
　韓国には，広く〈ムダン〉と呼称される巫者が，全国的な趨勢をもって活動している。正確な
数値は不明であるが，全人口およそ4千万のこの国で，その数約10万ともいわれている。ひとく
ちにムダンとは言っても，その性格や機能は地域によって，また人々の二一ズによって，当然な
がら少しずつ異なる。本稿の目的意識は，これら巫類型のヴァリエーションをどのように理解す
るか，という素朴な疑問から生じたものである。
　まず金泰坤は，ムダンを以下の四類型に範曉化している（1）。即ち，I．降神体験と霊力を所
有し，歌舞によって正統クッ（＝巫儀）を主管する司祭としての〈ムダン型〉（中北部地方）皿．
血統による司祭権および一定地域管轄権を継承するが，降神体験・霊力のない〈タンゴル型〉
（南部地方），皿．血統によって司祭権を継承し，愚霊ではなく巫占具を通じて神意を問う〈シン
バン型〉（済州島），w．死児霊の愚依によって占トを専門に行う〈ミョンド型〉（南部地方，散
発的に中北部地方），である。秋葉隆によれば，I一皿は歌舞による正統クッに熟達した〈熟巫〉，
wは巫儀に未熟な〈生巫〉に属するが，後者はミョンド型に限らず，正統クッ習得以前の巫者た
ちすべてを含むものとされる（2）。金泰坤の分類法ではクッ習得中の巫者に限って生巫とされ，
広い意味でのムダン型と規定されるが，筆者は社会学的な分析を試みる本稿にあって，敢えて秋
葉隆の分類に従うことにする。何故ならミョンド型も生巫も，機能的には殆んど差異が見られな
いからセある（3）。むろん，熟巫の類型に関しては，そのままI～皿の枠組を用いることとする。
　こうした種々の巫類型を，〈trance〉（4）を第一義とする〈shamanism〉の脈絡からどのように処
理するかは，韓国の巫俗を研究する者にとって避けては通れない問題である。しかし，どれが
シャーマンでどれが非シャーマンであるかを問うたり，系統論の立場からその前後関係を云々す
ることは，あまり意味のある作業ではない（5）。ここでは，「シャーマンとよばれる呪術宗教の職
能者は，欲するならば何時でも神がかりになりうる宗教的テクニックを保持していなくてはなら
ない」としながらも，「けれども，クッの構成のなかで神霊や精霊の懸依を期待する祭次があっ
て，霊媒的トランス現象をあらわす要素を包含するならば，タンゴルをめぐって展開するクッを
シャーマニズムと規定することには騰踏する必要はな牟ろう」との見解（6）にならい，これらカ㍉
それぞれ当該社会の中で求められているシャーマニスティックな意味内容について，社会学的な
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分析を試みる。具体的には，巫祖伝説の一つ「バリ公主」巫歌の構造分析を手掛かりに，巫者を
めぐる社会関係および韓国の巫者たちが主として都市化社会にもたらす〈救済財〉について問う
ものとする。
　なお，済州島も巫俗研究にとっては特殊で興味深い地域であるが，ここでは割愛し，他日を期
すこととしたい。
　二、韓国巫俗の諸特徴一「バリ公主」巫歌の分析から一
　死霊祭において語られる「バリ公主」巫歌は，ムダン型・タンゴル型を問わず全国的に分布す
る（成鏡道・京畿道・全羅道・慶尚道）が（7），ここではソウル地方のものを示し，東北の巫祖
伝説「朝日巫女」との比較を通して韓国巫俗の特徴について考察する。
　昔，三国を治めたオビ大王が，天下宮のカリ博士に国家の吉凶について占わせたところ，
「今年吉穫するなら七人の王女，来年吉穫するなら七人の王子を授かるだろう」との答えを得
た。ところが王は待ちきれず，今年吉穫をしてしまったので，生まれてきたのは娘ばかりだっ
た。王は嘆息の余り，末の娘を「バリ公主（捨姫）」と名付けて黄泉河に捨ててしまった。
　釈迦世尊に拾われた王女は，それから乞食功徳翁姫によって養育されることになった。二人
が経を読むと，王女が入れられていた玉函が開いた。やがて成長したバリ公主は習わぬ学問に
も異常な才を示し，十五才になると両親について知りたがるようになった。
　その頃，実の父母は娘を捨てた罪によって，死の病に伏していた。治癒するためには薬水が
必要で，それを入手するにはバリ公主を捜し出し，遠い旅に出てもらわねばならぬという。血
液鑑定によって実子であるに間違いないことがわかると，バリ公主は「十か月間母の胎にいた
恩ゆえ，私が参りましょう」と言って，自ら苦難の旅へと出発した。
　途中，鵠や釈迦如来などの助けを受けながら，バリ公主はついに無上神仙のもとにたどり着
き，薬水の交換条件として彼と結婚，九年間で七人の息子をもうけた。
　薬水・花・開眼草を手に入れ，夫と息子たちを伴って国に戻って来た時，死んだ父母の葬列
に出会った。口に薬水，目に開眼草，体に花をそれぞれ当てると，二人は蘇生した。バリ公主
はこれまでの不孝を詫び，大王は皆がよく暮らせるよう取り計らってやった。
　かくしてこの時から，無上神仙は山神祭を施されることによって食べていくことになった。
また，乞食功徳翁は死者が出た時の路祭によって暮らし，姫の方はチノギ・クッで死者をあの
世に送り出す荊門と鉄門，十王門を守りながら，通行料を受け取ることで生計を立てるように
なった。そして，七人の息子たちはあの世の十大王となった。一方，バリ公主は印度国の菩薩
となり，寺では供養を受け，地にあってはムダンとなって死者の霊をあの世へ送る者となった⑧。
一方，東北地方に伝わる巫祖伝説は「朝日巫女」といい，内容は以下の通りである。
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　「後白河法皇の建久元年，奥州栗原郡高清水の里にキタキュウタロウなる福者が居り，正月
元日の朝，白の出る時分に生まれた娘なので朝日と名付けられた。利発な子であったが，十六
才の時に失明した。羽黒山・月山に参詣して，日に333度，夜に333度の水垢離をとって百日百
夜の修行を重ねた結果，権現より一ろめ箱を授かり，これを開くには伊達郡（福島県）梁川八
幡の教えによれという霊夢をこうむった。覚めてみればはたしてその通りだったので，箱を
もって梁川に行き，水垢離をとって，神託によって箱を開いてみると，中に十二巻の巻物が
あった。それは心経・シャクジョウ経・日本クニガケ・トウホウダテ・ホッソクダテ・ウチダ
テ・八幡のはらい・月山のはらい・羽黒山八幡宮はらい・弓さばき・神ショウジン・ソモクゾ
ウシ・ジュモクサガシ・浄土サガシ・大ヨリロ・小ヨリロというものであった。朝日はこのす
べてを暗諦し，オカミサマとなって巫女の道を広め歩いたというが，さらに朝日には十二人の
弟子があって，奥州各地に伝えた，というのである。」（9）
　まず両者の共通点は，次のようにまとめることが出来るだろう。第一に，主人公がプラスにも
マイナスにも異常性の所有者であること。バリ公主は高貴な生まれでありながら捨子という宿命
を負ったけれども，学問の才と，孝心に溢れ私心の無い優れた人格とを兼ね備えていた。類い稀
なるハンディキャップと利発さとの対照性は，朝日にも共通する点である。第二に，いわれのな
い苦難に対し，白力の探索によって救済財を得ていること。朝日の実践した厳しい修行はもとよ
り，バリ公主においても苦難に満ちた旅の緒末は，父母の愛情とムダンという地位の獲得だった。
そしてまた，探索の途上での超越者による援助といった点は，両者ともに共通している。第三に
は，上の結果として，主人公が〈大衆〉の宗教意識とは隔絶された〈達人〉的宗教意識に至り，
〈模範的〉預言（10）を行う者として再社会化されているという点が挙げられよう。
　結局，救い難い苦難と類い稀なる才，そして他力による救済財の有無ということが，宗教的達
人と大衆とを分かつ鍵であるといえる。そこに主人公たちの「巫祖」たる所以があるわけで，こ
れらばどれも神霊の世界に位置付けて解釈される。さらに「朝日巫女」の方では，その後，宗教
的達人たちによって封鎖的〈aSSoCiation〉（11）の形成されたことが読み取れるが，かかる宗教集団
は韓国においても同様に見られ，クッペー組識と呼ばれている。そして以上のプロセスが，集団
への入社式＝入巫式において象徴的に再現される，という点でも両者は一致性を示す。このこと
については後述する。
　次に，「バリ公主」にのみ特徴的に現れる点，つまり韓国巫俗の特殊性について考察すると，
以下のことが認められる。第一は空間的二元性である。即ち，主人公と父母の場面が同一時間軸
上に展開していることである。前者が彼岸と此岸を往来する一方，後者は此岸にとどまっている。
換言するならば，〈日常性〉〈非日常性〉の二軍構造が見いだされるのである。第二は，この二元
性にそった〈死と再生〉のモチーフである。父母の死と再生はむろんのこと，バリ公主において
もそれは象徴的に現れている。親から遺棄されたことは死，薬水を携えての苦難の旅からの生還
は再生の隠楡であろう。そして第三に，人問の不幸がすべて因果律によって解明されている点で
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ある。巫占や霊夢などの介在を交えながら，これはストーリー展開のう・えで重要な契機となって
いる。
’我々はここに，巫者をめぐる社会関係の豊富な展開を発見す’ることが出来，それは現在の巫俗
現象を見るうえでも重要な枠組たりうるであろう。即ち，これら諸特徴は〈sham6n－c1ient〉およ
び＜shaman－shaman〉関係，そして〈shamanic　initiation〉’といった，いずれも因果律によって支
配された巫俗文化の祖型をなすと考えられる。わけても〈shaman－c1ient〉関係は，「バ’リ公主」
巫歌の二元性にも現れた最たる特色であり，他の二つはあくまで付随的な側面に過ぎない。しか
るに，シャーマンをめぐる社会関係を考察するにあたり，本稿では特にこの点を中心に論じてみ
たい。
　三、巫者をめぐる社会関係
　（1）巫俗の二側面
　巫俗は，窮乏・飢餓・疾病・死などといった外面的苦難をすべて超白然的な力に帰し，それら
を慰撫し，または崇拝することによって救済を得ようとする〈苦難の弁神論〉（12）であるといえる。
その祈願方法は，神に捧げる供え物の質と量に比例しただけの神の応現を求める，といった功利
的信仰に依存している（13）。しかるに，巫俗にとって救済財は，大金を投じてクッを行うことそ
れ自体である。筆者が立ち会らた財数クッ（財物の運勢について祈願するもの）の場合，比較的
小規模なものであったが，総額50万ウォンを費やした（1987年11月）。これが村祭になると4－
500万ウォン，貧しい村でも2－300万ウォンはかかる一という（ユ985年5月）。’
　だが，E．デュルケムが，宗教力と双務的な積極的関係を維持する為の周期的な〈積極的儀礼〉
と，それに随伴するものの一つとして因果律による〈模擬的儀礼〉を論じたように（ユ4），ひとく
ちに巫俗とはいっても，そこには二つの側面が見いだされることを指摘しておく必要がある。換
言するならば巫俗には，「寿命長寿・富貴栄華・無事太平など一切の祝福を祈願し，そしてこれ
を所有しうると信ずることによって生の本能を充足せしめ」，かつまた「時間と運動と分離対立
より生じる，あらゆる歴史的生の緊張から人間を解放する，つまり，死の本能を充足せしめる」（15）
という二重の意味がある。仮に前者を［巫1］，後者を［巫2］としておこう。
　まず［巫1］は，その発端を社会の集合力，即ち同族意識に帰することが出来るだろう。人々
をクッに駆り立てる動機は，家や村を単位とした集団指向的な関心である。さらにデュルケムは，
そのような非人格白づな支配力に加え，心的な事柄に根拠を置く道徳力とをもって宗教力としてい
るが（16），韓国においては儒教思想の影響力を看過することは出来ないだろう。儒教は，現世を
「超越的な非人格的な，常に自己同一的な，時間的には永久不滅の存在」：〈天〉の支配する秩
序正しい世界として肯定的に提える〈幸福の弁神論〉であり，不幸は「天地の調和が呪術的な力
によって乱された」状態であると考える（17）。そのため儒穫は多くのタブーに包まれ，村や家の
調和を乱すと思われる一切の不浄は忌避される。一しかるに，死稜・疾病・出産（出血を伴う）は
もとより，横死した者や夫逝した者に対する祭祀は全く無視される。このように，宗教力は集団
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統一性に寄与する一方，秩序に対する無秩序，〈浄〉に対する〈不浄〉といった形で多くの社会
的矛盾を生成しもするのである。人々はそれを我身に不幸がふりかかった時に，儒教思想の看過
した恐るべき死霊たちの〈恨〉（Ressentiment）のせいだと認知する。ここに因果律をめぐる模
擬的儀礼の存在意義がある。
　これを支える〈共感呪術〉は，「類似は類似を生む，あるいは縞果はその原因に似る」という
〈類以の法則〉に立つものであるが（18），この原理は不幸の原因となった事物を儀礼中除去するこ
とによって，正常な状態を生み出しうるとする信念でもある。即ち，不幸の原因となった〈恨を
解く〉ことによって解決を図ろうとするのである。この機能を負うのは［巫2］である。「バリ
公主」の父母にとって，吉凶を左右するのは因果律である。子を遺棄したことが不幸の因ならば，
その子が孝によってもたらす救済財（薬水）は，これを解消しうる唯一の手段なのである。この
手順において，まずは不幸の因を判断する巫者の機能，次には共感呪術をもって好ましい果を与
え得るもう一つの巫的機能が必要となってくる。つまり［巫2］は，二つのセクションから成り
立つのである。今，仮にこれらを［巫2、］［巫2b］と名付けておく。
　上に述べたような巫俗の二元性は，現在のムダン型巫者たちの巫業行為の在り方をも特徴づけ
ている。後述するように，彼らは自他に対する二通りの宗教的行為を行うが，いずれも周期的・
模擬的の二側面を有するのである（19）。このうちタンゴルと呼ばれる顧客に対する活動を例に
とって見ると，横数防・初八日迎・七夕迎・新穀迎・三災解・冬至迎といった定期的行事＝［巫
1］の他に，タンゴルの個人的な相談事に対する占い＝［巫2、］と，その結果によって施され
る符籍（呪い）・致誠・クッ＝［巫2b］がある。あるいは〈shaman－shaman〉関係において，
かかる諸機能が分担される。我々はその典型例を，南部地方におけるタンゴル型とミョンド型の
結び付きに見ることが出来る。
　とまれ，筆者がここで問題としたいのは，因果律により［巫2、］から［巫2b］へと至る
〈shaman－shaman〉関係の文脈上，クライアントはどう癒され，シャーマンはどう機能するか，
また両者の差異は何であるか，といった問題である。さらに「巫祖」バリ公主は［巫2b］の始
祖であると考えられるが，それは巫歌の構造上どのように示されているのだろうか。
　（2）神秘体験をめぐるシャーマンとクライアント
　まず，クライアントとシャーマンにおける神秘体験を一例ずつ提示する。
　クライアントは北九州市に住む主婦Sである。1985年4月の調査時には38才であったが，1970
年23才の時，故郷の慶尚北道金泉から在日韓国人に嫁いだ。もともと巫俗信者ではなかったが，
ある神秘体験がきっかけで熱心なクライアントになったという。
　日本に来てしばらくは，家業の焼肉店が忙しく故郷のことを考える余裕もないほどだったの
で，実家へはずっと手紙も書かずにいた。父の一周忌の晩のこと，銭湯からの帰り，夜空に突
然鬼のような形相をした父の顔が浮かんで来た。恐ろしくて逃げ帰ったものの，その日から，
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父の亡霊が包丁を持って四六時中自分を追い掛け回すようになった。そのうちに顔が腫れ，頭
痛がして気分も悪く，具合のすぐれない日々が続いた，実家の母に相談すると，代わりにクッ
をしてくれ，これらの症状がいっさいなくなった。以後，命日のたびに費用を送ると，不思議
におさまるようになった。
　嫁ぎ先で行ったクッ（20）の最後の祭次で先祖を送り出す時，父の霊が体にくっついて倒れて
しまったことがある。体が金縛りのようになり，父の声が聞こえた。お金をふりかけると霊は
離れた。こうして父がいなくなると目が覚めた。おそらくこれらのことは，自分の親不孝を父
が怒っているせいだと思う。母も妹も夢で父を見ると財数があるという。特に父が白い手で体
に触ると，財数が多いそうだ。だが逆に，祖母を見ると事故が起こったりと，財数がないとい
う。自分の場合，父を見ると悪いことばかりが起こり，全く財数がない。
　ここにも，先に述べた儒教思想とのかかわりが見いだされよう。人々の心の中に義務として内
面化された儒教的な〈孝〉は，Sの心に，自分の犯した親不孝への自己認識とともに重い心理的
苦難を生じせしめる。彼女は心身の不調に対し，それを父親の恨のせいであると自ら解釈を下し，
進んでクッに参与するのである。巫俗は子の親に対する罪意識といったものを和らげる働きをす
る（21）。「クッのたびに費用を送ると，心身不調がおさまる」というのは，Sにとってクッが救済
財であることを意味する。クッを通して初めて，彼女はその罪を軽減されるのである。
　次にシャーマンの事例として，ソウル在住の李順姫巫女を示す。李巫女は1932年，現在は朝鮮
民主主義人民共和国に編入されている黄海遣の金川郡に生まれ，朝鮮戦争（1950－3年）の時に
避難して来た。それ以前，父は村長を務めるほどの名士であり，本人も忠清南道にある鳥致院高
等女学校を卒業したインテリである。富裕に育った李巫女にとって，最初の苦難は避難後に味
わった窮乏生活であった。その後間断無く襲った多くの苦難が，もともと不幸とは無縁と思われ
た彼女を，一人のシャーマンに育て上げていったのである。李巫女は前述した巫類型によると，
ミョンド型と生巫との混合した巫業内容を示している。即ち，彼女の託宣を助けるのが「童子」
という4才の男児霊であるという点ではミョンド型，一度降神祭を経ながら正統クッの習得を断
念したという点においては生巫である。しかし先に述べたように両者の機能は大同小異なので，
ここでは敢えて問題とはしない。
　17才でソウルに避難して来た頃から食欲不振になり，体中にデキモノができるなどの，いわ
ゆる〈巫病〉にかかったが，本人はまだ幼なかったのでそうとは気付かず，また母も生活のこ
とで手一杯だったので，そんなことにはネが回らなかった。
　23才で結婚した時，姑が伝道師だったこともあって，基督教に入信する。しかし，病気をし
てもたいていなら教会通いで治るはずなのに，いっこうに治らなかった。また，冷麺屋・バン
屋・美容院などの商売を転々としたが，どれもうまくいかず，そのうえ息子とは喧嘩ばかりで
生傷の絶えない日々だった。
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　ある菩薩（22）が山祈祷に行くよう勧めたが，実行しなかった。ある日，息子が夕食後，街に
遊びに出ようとするのをたしなめたら，殴られて右腕に大きな黒いアザができ，16日問も消え
なかった。通院したり，漢方薬を試したり，菩薩のところに通っても治らなかった。結局，実
家の母が祈祷してくれ，朝方4時頃，神が降りたことによってアザは消えた。
　47才の時，左側の歯茎が腫れて治らず，ソウル大学病院で手術を受け，7日間入院して200
万ウォンかかった。息子との折り合いも相変わらず悪かった。そこで母とともに，太白山・雪
岳山・五台山・大関嶺などを巡り，山祈祷をした。
　陰暦2月16日，牛耳洞（町名）の善運寺へ祈祷のために出掛けた。昼の2時頃に到着し，岩
の下に米とロウソクを供えて手を合わせるのがどうしてもイヤで，すぐに下山してしまった。
その日も夜通し歯が痛かった。翌朝6時に朝食をとり，10時から祈祷を始めたが，突然，口の
中が震えて血を吐いた。その後，医者からは，癌を宣告された。
　善運寺から戻って，夜中の2時頃，問借りの部屋で寝ていると，虫のようなものが全身を
這っていくような気配をおぼえ，一つ一つ懸命につぶした。ふと「自分は精神異常ではないの
か？」と思い，沐浴の後，じっと寝ずにすわっていた。すると目の前に玉色のチマ・チョゴリ
を着た老婆（天下大神）が現れ，栗を渡しながら，「あなたはもう，これからは何の心配もな
い」と言った。「あなたのところを訪ねれば，貧しい人は金持ちになるし，病気の人には牛
肉・セリ・塩・唐辛子を布に包み，それで体のあちこちを撫でてやれば，たちどころに治るだ
ろう。」そこで，「一緒に避難して来た兄はどうでしょうか？」と尋ねると，「女房が基督教徒
だから駄目だ」と答える。見ると，兄の家の上には濃い霧がかかっていた。
　当時，アヒョン洞に保証金30万ウォンで間借りしていたが，まずそこの家主夫婦（当時，夫
婦ともに63才）を治してやり有名になった。主人の李氏はアルコール中毒患者で，周囲の人達
は半ば見捨てていた。だが，彼が飲みに行くたびに，ツルマギ（外套のような韓国の着物）を
着た背の高い男が，彼の腕をとって行く姿がうっすらと見えるのである。また，畑を行くと山
があり，麓に歳月を経て原形を失いつつある墓場が見えた。おばあさんにその話をすると，法
壇を買ってくれ，そこに供え物と一緒に10万ウォンを捧げて彼女が毎日祈ると，夫は一週間で
酒をピタリと止めた。その後，彼の腹が膨れて大学病院に入院し，20万ウォンかかったが，牛
肉・セリ・塩・唐辛子を包んだ布で「薬師仏」を三度唱えながら頭と腹を撫でてやると，4日
目に治った。しかしその後，彼は自主的に山祈祷をしようとしなかったので，再び酒をやり始
めたらしい。
　51才の時に人の紹介で，新村（町名）に住む黄海道出身のホバク・マンシン（23）に降神祭を
してもらう。しかし，体主神であるハラボジ（翁）が「神娘にはなるな」と言って行かせない
ので，これまで誰の神娘にもならず一人で活動してきた。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　（1988年8月9日調査）
二つの事例を比べてみると，全く普通の人間がある日突然神がかりし，巫者となりうる可能性
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を見て取ることが出来よう。にも拘わらず，両者にこのような差異をもたらしたのは一体何であ
ろうか。
　それはひとことで言うならば，他者（巫者）による救済財の有無，即ち，その不幸を因果律で
解決し得るか否かである。Sは，心身不調を父親の恨のせいであると白ら判断したが，多くの場
合，クライアントたちは不幸の原因を［巫2、］にもって行き，その指示に従って［巫2b］か
ら符籍（呪い）・致誠・クッといった段階に応じた治療を施される。このように他者によって救
済を得るのが，一般的なクライアント＝宗教的大衆の在り方である。Sにおいて，重苦しい罪意
識を伴う心身不調を死，クッによって治癒された状態を再生とするならば，クライァントの神秘
体験は「因果律による死と再生」の隠瞼である。
　「バリ公主」における霊旅のモチーフは，巫者にあってはシャーマニック・イニシエーション
とよばれる。クライアントもシャーマンもいったんは救済財を求めての霊旅に出るが，前者がそ
れを他者によって与えられるのに対し，後者は全く救いようもない状況に陥っている。果して，
李巫女のように幻惑・幻聴によって巫業へと誘われるか，そうでなければ［巫2、］によって
「もうムダンになるしかない」と言い渡されるか，そのどちらかによって初めて救われるのであ
る。生まれたばかりの罪無き子が遺棄されるというモチーフは，度し難い苦難を暗示するものと
いえるが，韓国人の意識下では「ムダンになること」はかかる類いの苦難を意味している。ムダ
ンは李朝時代には「八賎」という賎民階級の一つとされ，現在においてもなお，こうした差別意
識は拭い去れない。ムダンになる兆しが少しでもあれば，人々はなんとかしてそれを回避しよう
とし，もし神を受け入れて巫業につけば，離緑される恐れが濃い。が，ムダンとなることを宿命
づけられた人々は，巫業につかない限り，いつまでも巫病に苦しみ，生活苦と戦わなければなら
ない。ムダン自身はその事実を，〈召命〉という新たな認知枠組でもって受け入れる。ここにも
因果律の支配を見いだすのだが，但しそれは「神による因果律」である。神の召命を受け入れた
ことで心身共に救われた時，あるいは李巫女において神が「あなたはもう，これからは何の心配
もない」と語りかけた時，それは神との和解による因果律の解消を意味するのである。世間の蔑
視をよそに，ムダン白身は「我が子がムダンとなること」にもさしたる抵抗感をおぼえていない（24）
のは，おそらくそのためだろうと思われる。
　超自然的因果論に基づいた説明枠組をもつ民俗セクターに依拠し，心身不調を特異なメタ
ファーに表象して受容するといった態度（25）は，東北の民問巫女であるカミサマに共通する。「朝
日巫女」を巫祖とするオカミンが守り神としてのホトケ，つまり祖霊を祀る公的巫者であるのに
対し，カミサマは無縁仏などの崇り神・怨霊にかかわりながら自己の心身状態を調整していく私
的巫者である（26）。シャーマニック・イニシエーションで見れば，ムダンはむしろ後者に近い。
が，それでいながら公的巫者としての性格も付与されている。
　オカミンの入巫儀礼は「カミッケ」といい，制度化され地域社会に開かれている（27）。カミッ
ケの費用は入巫者の親が用意するか，それがかなわぬ場合は「ザルマワシ」とよばれる門つけに
よってお金が集められた。つまりこれは，盲目の女性が巫者として，地域社会において再社会化
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されることの公認手続きである。再社会化，換言すれば再生のモチーフは，カミツケの中で余す
ところなく表現される。例えば，21日問の断食行を終えた入巫者は，花嫁衣装でこの式に臨むが，
これは彼女が，「弓開き」で自分についたカミとの〈神婚〉によって全く新しい存在へと生まれ
変わったことを意味する。また入巫者は「智恵名」を受けることによって，オカミンの宗教集団
に加入を果すことになる。
　ムダンの入巫式である降神祭（ネリム・クッ）においても，髪をほどいて浄水で洗った後再び
結い上げることをもって，「口開き」（マルムン・ヨルギ）により，白らの「体主神」（モムジュ
シン）となった神との結婚が象徴されている。また，かつて降神祭の前には，「餅米のように
粘っこいタンゴル，粟のように数多いタンゴルが来た！」と叫びながら門つけして歩いたという
し（28），別号を受ける点も同様である。だが，降神祭の中で，神服捜し・神鈴捜し・神扇捜しと
いった救済財を求めての霊旅のモチーフが再演されている点は，カミッケにはない特徴である。
この部分に限って言えば，むしろカミサマに近いのである。オカミンは盲目の女性にのみ参与資
格を与えるという意味において排他的であり，そのような入巫条件を備え得ない一部のクライァ
ントがカミサマとなる。カミサマには決まった入巫式もなく，霊能の発揮によって徐々に地域社
会の中に浸透していく。李巫女の事例に見るように，ムダンも初めはこのような状態から出発す
る。だが東北地方と異なり，地域によって例外はあるにせよ，ムダン型に限っていえば，それへ
の参与資格はただ降神によるのみなので，十分にかかるクライアントたちの受け皿たりうる。要
するに，韓国ではシャーマンとクライアントの関係が連続的であるのに比して，東北の巫俗にお
いては両者はどこまでもパラレルなのである。
　ところで，霊旅の末にバリ公主がもち帰った救済財は，白已と他者への二種類がある。この二
元性は，ソウル地方のムダンの年間行事の在り方にも端的に示されている。これは自分の神霊の
ための活動と，タンゴルのためのものから成っている。前者のうち最も盛大に行われる「チン
チョク・クッ」は，体主神の霊力を強めるためのもので，毎年一回，かつて降神祭を行った日に
開催する。これには自己への救済財を，より強く確保しようとの心理が働いているものと思われ
る。また，タンゴルに対する行事は前述の通りであるが，このうちクッを主管しうるか否かが，
熟巫と生巫，あるいは［巫1］［巫2b］と［巫2、］とを分かつ基準となる。これはつまり，他
者に救済財を与えることが出来るか否かの違いである。生巫から熟巫への移行は，ただ神母（師
匠）についての修行によってのみ可能となる。
　最後に，韓国と日本の巫俗に見られるこのような相違点は，一体何によるのであろうか。まず
考えられるのは，当該社会の価値観において苦難の基準がどこにおかれるか，という問題であろ
う。東北において盲人は，稼ぎのない「重荷」として蔑視にさらされてきたという（29）。韓国で
は「バリ公主」の幼児遺棄に象徴されるように，肉親の愛1青に飢えた者が入巫するケースが多い
というが（30），そこに儒教思想の影響も看過しえないだろう。オカミンは盲目といった決定的な
身体欠陥によってのみ生成される。むろん，そこにも因果律の考え方が生きてはいる（31）。が，
医療福祉や教育制度の整備に伴い，入巫者は激減しているのが現状である（32）。それに比して，
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精神的な面が契機となる（むろん身体障害がそのひきがねとなる可能性は多分にあるが）韓国の
巫俗では，シャーマンとクライアントの需給関係が常に流動的である。その仕組みに関する社会
的・文化的文脈に沿った巫俗究明は，これから比較の視点をもってより深くなされる必要がある
だろう。
　（3）現代のシャーマン＝クライアント関係
　周知のように，「バリ公主」巫歌はタンゴル型およびムダン型の死霊祭において語られる。だ
が，ここに示された巫者の理想型により近いのは，ムダン型だといえるだろう。両者の違いは霊
旅の有無である。前者は，自身の通って来た「涙の谷」が深ければ深いほど，他者のために尽く
したいという意識が強いようである。翻って後者の場合，「ムダンであること」自体が社会的に
相当なマイナスの要因であるにせよ，外的封鎖性から生ずる杜会的非移動性の故に，彼らの中を
流れているのは諦観でしかない（33）。従ってタンゴル型の神観念はいたって希薄で，神壇すら置
かれない。漢江以南の京畿道には，タンゴル型の花郎（ファラン）とよばれる父系世襲巫がいる
が，代々ムダン型巫女を要ってクッをともにしたという（34）。筆者の調査した仁川直轄市北区桂
山洞では，花郎家は趨氏であったが，現在70才ほどになる家長の基督教への改宗を機に，タンゴ
ル型による部落祭は終わりを告げ，現在はムダン型巫女を他所から招いてこれを続行してい
る（35）。タンゴル型とムダン型との婚姻は，制度的カリマスに安住した前者に対し，民衆の二一
ズが後者に霊的カリスマを求めたことの現れであろうし，桂山洞の事例はタンゴル型の衰退を教
えるものである。これと似た現象は，東北地方においても指摘されている（36）。
　ムダン型はそれ自体，自己完結的かつオールマイティな巫類型である。自ら占い，また白ら
クッを行う。あるいは，クッペー組織の中に修行中の生巫を連れて歩くことによって［巫2、］
から［巫2b］への一連の機能をひとりまかなうことが出来る。また正統クッを習得したムダン
型は，公的巫者として［巫1］の機能を果すことも可能である。かかるムダン型の多角白勺な機能
は，そオしがクライアントからシャーマンヘの連続性を持つが故に私的・霊的であり，かつまた公
的・制度的な入巫のシステムを有するがこそ，可能なのである。
　ムダン型の公的・制度的な性質はクッペー組織の形成を促すが，ここで結ばれた宗教的な擬似
家族制度は，神母のもとから独立して後も，巫業を営むうえで重要な人間関係となる。通常，一
回のクッで必要な人員は3－4人のムダンおよび楽士である。タンゴルからクッを依頼されたム
ダンは主巫となり，クッペー組織の申から助巫を選ぶが，当然自分が助巫として呼ばれる場合も
ある。この選定の基準は筆者のインフォーマント・鄭順徳巫女（ソウル在住・23才）によれば，
「霊験のあること」だという。また，クッペー組織内の神兄弟・神姉妹の上下関係は，年齢では
なく「いつ神が降りたか」によるという。たとえ目下でも，ムダンとしてのキャリアが長ければ
神姉（シン・オンニ）なのである。つまり，公的巫者であるムダン型において，その社会関係を
規定する枠組はむしろ私的・霊的な部分にあるといえる。これは儒教的な長幼の序からの解放で
あり，そうすることによって，人間関係のバランスを図っているものと考えられるのである。
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　このようにバランスのとれたムダン型に比して，昨今はより私的・霊的な生巫が猛威をふるっ
ている。このような巫類型が出現する要因としては，二つの点が挙げられる（37）。まず第一に，
世襲巫の支配的な南部地方などでは，神がかりしても正統クッを学ぶことが出来ない。しかし占
いの機能［巫2、］により，タンゴル型にクライァントを供給するといった形で，正統クッの存
続に間接的貢献をしている。第二には，中部地方における，ムダン型に弟子入りして自らクッを
学ぼうとしない場合である。これの一つの機能は，第一の場合と同様である。しかしそれ以上に，
ソウルなどの都市部では生巫の活動が盛んである。筆者はそこに，「バリ公主」から一人歩きし
た部分，即ち現代社会を知る鍵があると思う。
　前述の李巫女を例にとると，その巫業行為の手順は，〈請神［〉口寄せ（一人称）⇒託宣（二人
称）［〉送神〉（見料1万ウォン）といったごくシンプルなものであるが，筆者には，そこに現代
人の心性が凝縮されているように思われる。一人称での口寄せは，恐山や珍島の例（38）に見るよ
うに，肉親への情といった人間の本質的な心理を引き寄せる。また託宣は，近代化のもたらした
第一次的絆の弱化によるところの，自由と引き換えの不安，独立の代償としての孤立（39）が，そ
の背景となるのであろう。殊に若者においては，周辺人特有の不安感とともに，かつては生来定
められていた，進学・就職・結婚といった現代の不確定要因のために，不安の強さの反映として
「呪術への退行」現象が顕著である（40）。民衆の二一ズの〈タンゴル型⇒ムダン型［＞生巫〉という
推移は，この文脈に沿うものであろう。ソウルにおける巫者たちの実態を調査した尚基淑によれ
ば（41），クライアントの8割を占める女性において，占いの動機は大別すると，未婚者の場合は
進学・異性問題・結婚・職場関係などが多く，既婚者では家庭問題・子女教育などが多い。また
少数ながら男性の場合，既婚者は職場関係に最も関心が深く，未婚者は未婚女性と同様の傾向を
示した。さらに時代による変化を見ると，主婦たちにとって，70年代初頭には子女の進学問題が
最大の関心事であったのが，10年後には非行問題にとってかわられた。もともと筆者は，救済方
法を究明し，救済財を有する次なる巫者［巫2b］ヘクライアントを送り出す中間的存在として，
［巫2、コを想定したのであるが，現在生巫の示す状況にあっては，それを超えた機能が要求さ
れるのである。即ち，将来の見えない不安感に対して，クライアントに何らかの方向づけを与え
る「不安産業」としての機能である。むろん，かかる機能は「バリ公主」においても見ることが
出来る。が，現代社会においては，そちらの方が，より突出しているといえる。こうした，占い
だけで巫業が成り立ち得る傾向は，今やムダン型においても主流となっているようだ。
　四、おわりに一都市化社会の救済財一
　豊かな現代，かつて人問を宗教へと向かわせた基本的剥奪（42），いわゆる〈貧・病・争・死〉
からの救済は，さほどの意味を持たなくなってきたといえる。むしろ巫俗は庶民を離れ，より
いっそうの幸福を求める金持ちの道楽と化した印象をすら我々に与える。財数クッの依頼が多い
こと，タンゴルがエリート層と商売人に多いこと（43）からも明らかである。
　また，巫俗に見られる〈特殊恩寵説〉による宗教的達人と大衆との別は，現代のイデオロギー
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にそぐうものではなく，それとは反対の〈恩寵普遍説〉に基づく〈民主的〉な基督教（44）にとっ
てかわられた面もあるだろう。何故ならそれは，価伸の多様化に伴う様々な救済内容に，十分対
処しうるからである。そのうえ，流れの速い現代のサイクルに対しても，基督教の随時性はより
柔軟に対応し得るであろう。そういった意味で，「年に一度の（ムダンによる）豊漁祭よりも，
いつでも好きな時に出掛けて行って，豊漁や無事や他のいろんなことを自由に祈れる教会の方が，
精神的によほど救われる」と語った，仁川のある漁民の言葉は大変に印象的であった。つまりこ
れらは，〈何からの救済か〉〈どのような救済か〉という観念の変化である。
　にも拘わらず，宗教的浮動層を形成する民衆の二一ズの依り拠として残存しているのが，生巫
の機能である。間断無く生成される社会不安がひとたび現実のものとなり，災いとして身にふり
かかってきた．時にこそ，ムダン型によるクッが所望されるのである。不幸の二大要因は，祖先を
粗末に扱うことによって起こる「神パラム」と，誰かの呪いによる「人間パラム」であると考え
られている（45）。かかる生巫の占い・託宣は，ムダンにクライアントを供給することであり，場
合によっては新たなシャーマンを生み出すことである。このメカニズムを根底で支えるのが，
「神パラム」「人間パラム」にも示された〈恨〉の論理であるが，それをめぐって「バリ公主」巫
歌が死霊祭と結び付いていることは，きわめて象徴的である。
　韓国には霊の連続性という観念があり，死霊祭は，死霊から死稜を除いて浄化された祖先神へ
と転ずる機能を持つ（46）。例えば，全羅道島慎部に残る洗骨祭は，いったん草墳に葬られた遺体
を本葬する際の中問的な葬礼であるが，そこで洗い除かれる肉は死稜を意味するものと思われる。
さらに，巫者の死と再生が再現される降神祭にも，同様の意味を持つ「チホム・クッ」がある。
入巫者は，頭上に載せた穀物入りのザルを後ろ向きに投げ落とし，それが上向きにきちんと着地
するまで，何度でも繰り返す。ザルが下向きに落ちれば，まだ辺りには雑鬼が残っていて，穀物
を食べているのだとみなされるからだ。金仁会はこれを，「人格の内面的な自己更新を象徴する
もの」として捉えているが（47），雑鬼は儒教の秩序に加えられない，よって恨の多いものと信じ
られている。巫者は超自然的因果律に立脚するが故にあらゆる不浄を祓い，これら神霊の世界で
生きるにふさわしい者とならなければならない。また，クライアントが不幸の原因を恨に帰し，
巫者に除いてもらうことによって正常な状態へと回帰し得ることは，今更言うまでもない。どれ
も因果律に基づく模擬的儀礼という，同一の文脈上で捉えることが可能なのである。
　このように，社会に生ずる諸々の矛盾はすべて〈恨〉として解釈されるが，これを解くことの
最たるメタファーが死霊祭なのではないか。だとするならば，「バリ公主」巫歌で語られるとこ
ろのものは，徹底した人問の浄化とそこで得られる心の安寧，「原郷回帰のシンボリズム」とで
もいうべき巫俗のメカニズム，ということになるのであろう。
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